"Como cristiano que soy": Testamentos de la elite indígena en el Perú del siglo XVI by Nowack, Kerstin
 INDIANA 23 (2006), 51-77 
 
 
Kerstin Nowack* 
 
 
“Como cristiano que soy”:  
Testamentos de la elite indígena en el Perú del siglo XVI 
 
 
 
Resumen:  El artículo discute testamentos de la elite indígena como un tipo 
de documentación para los estudios etnohistóricos andinos. El testamento 
aparece como uno de los documentos más personales e íntimos. Pese a esta 
intimidad, los testamentos siguen preceptos jurídicos y percepciones religio-
sas que determinan muchos aspectos de su contenido. Este estudio se con-
centra en las partes formales de los testamentos. A base de ejemplos de tes-
tamentos del siglo XVI, se reconstruye qué normas deben ser obedecidos en 
la composición de un testamento valido y hasta qué punto el contenido de es-
tos testamentos podría expresar los deseos de los testadores.  
 
Summary:  This article discusses wills of the indigenous elite as a type of 
documentation used in Andean ethnohistory. Wills appear to be one of the 
most personal and private document types. In spite of this intimacy, wills fol-
low juridical requirements and religious prescriptions which determine many 
aspects of their contents. This study concentrates on these formal parts of 
wills. On the basis of examples of 16th century wills, it will be reconstructed 
which norms had to be followed to make a valid will, and to what extent the 
content of the will could express the wishes of the person making it. 
 
 
 
Los estudios etnohistóricos sobre los Andes se basan en fuentes creadas en su mayoría 
por los colonizadores españoles. Es difícil enfocar la reconstrucción del mundo indíge-
na a partir de estas fuentes desde otro ángulo. Una perspectiva alternativa parece ofre-
cer los testamentos como documentos que se creaban con la activa participación de 
indígenas andinos. Sin ocuparse mucho con la forma de estos documentos, los estu-
dios modernos muchas veces tratan los testamentos como minas de información sobre 
la cultura prehispánica y su transformación en la Colonia. El análisis de estos estudios 
se centra en las partes centrales que conforman los testamentos (las cláusulas disposi-
tivas, véase abajo). De ellas se extraen informaciones sobre la cultura material, estruc-
turas familiares, relaciones de género, herencia de cargos, nociones de poder y propie-
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dad, etc. que constituyen los temas principales de los estudios modernos.1 En general 
se dejan de lado como estéril las partes al inicio y al final de los testamentos con sus 
fatigosas fórmulas jurídicas y religiosas.  
Este estudio enfoca precisamente las partes formales de los testamentos. Se re-
construye la estructura ideal de un testamento con una descripción de las partes consti-
tuyentes. La explicación de los orígenes y las funciones de las cláusulas principales 
intenta facilitar su evaluación. El material para este tema es tomado de estudios sobre 
notarios y prácticas notariales (Mijares Ramírez 1997; Herzog 1996; Rojas Rabiela 
1999). Un segundo grupo de estudios contribuye con ejemplos concretos de testamen-
tos y el significado de sus cláusulas (Eire 1995; Kellogg/Restall 1998). Una fuente 
abundante de informaciones jurídicas ha sido un formulario notarial de 1605, la “Polí-
tica de Escrituras” de Nicolás de Yrolo Calar ([1605] 1996). Finalmente, algunos 
ejemplos de testamentos indígenas del siglo XVI ilustran esta discusión general del 
contenido de los testamentos.  
La forma de los documentos notariales en el siglo XVI está prescrita por las leyes 
y la tradición notarial europea (Eire 1995: 34-39). Conocimientos sobre estas tradicio-
nes y las leyes que gobernaban la composición ayudan a la interpretación de los testa-
mentos. Variedades poco comunes y manipulaciones pueden ser detectadas cuando se 
conoce de qué elementos consiste un documento válido. Se puede preguntar qué 
diferencias se manifiestan entre testamentos de españoles e indígenas en las 
variaciones de fórmulas fijas. Además, según las creencias y prácticas cristianas de 
esta época, un testamento no solamente ordena la herencia de una persona, sino 
también su destino en el más allá (Eire 1995: 24-34). Esto se documenta mayormente 
en las fórmulas religiosas. Muchas veces se puede asumir que solamente eran tomadas 
de algún formulario notarial que el escribano habitualmente usaba o de alguna práctica 
aprendida durante su formación.2 ¿En qué grado estas fórmulas en los testamentos de 
indígenas reflejan las verdaderas convicciones cristianas de los otorgantes? La ley 
demandaba que el notario pusiera ciertas preguntas al testador, p.ej. sobre el modo de 
su entierro. Por eso, los componentes de un testamento a veces no documentan los 
intentos individuales de una persona, sino son determinados por modelos y prácticas 
fijas.   
                                                           
1  Véase p.ej. Pease (1981), Cock (1986), Salomon (1988), Del Río (1990), Truhan (1991), Oberem 
(1993), Rostworowski (1993b; 1993c), Simard (1997), Abercrombie (1998), Ramírez (1998; 2002), 
Caillavet (2000), Presta (2002a; 2002b), los estudios en Kellogg/Restall (1998) y por un ejemplo 
mejicano Wood (1997). 
2  Sobre los formularios, véase Martínez López-Cano (1996: IX) (“Los formularios eran colecciones de 
fórmulas que servían como arquetipos o modelos para redactar escrituras. Los ‘notariales’ eran con-
cebidos como manuales o libros de consulta para los escribanos.”) y Herzog (1996: 34). Sobre el 
aprendizaje de los escribanos, Mijares Ramírez (1997: 54) y Herzog (1996: 33-37). 
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En otras palabras, el testador tal vez nunca había pensado en arreglar su entierro, 
sino quiso hacer su testamento para disponer de sus propiedades, pero el notario tenía 
que preguntar sobre el entierro y por eso el testador dejaba instrucciones para ello. De 
manera semejante, poner en orden sus deudas tal vez no era el interés de cada otorgan-
te, pero la ley demandaba estas cláusulas y conforme a esto se incluían en los testa-
mentos. Por eso vale preguntarse qué elementos debía contener un testamento y cómo 
estas prescripciones determinaban las disposiciones. 
 
Testamentos y testadores indígenas en los Andes del siglo XVI 
La práctica de testar se difundió desde un momento temprano por los españoles que lo 
veían como indispensable para una vida social organizada y cristiana. Ignorando las 
diferencias culturales entre ellos y la población nativa y convencidos de su superiori-
dad cultural, los españoles asumieron que sería provechoso para los naturales adoptar 
prácticas como la del otorgamiento de testamentos. Los promotores de tales prácticas, 
los escribanos y los clérigos, se encontraron entre los primeros conquistadores y po-
bladores españoles. A ellos les debe haber parecido como casi natural la transmisión 
de esta práctica. Esto muestra cierta ingenuidad arrogante frente a la complejidad cul-
tural que se esconde detrás de una práctica aparentemente tan simple como la redac-
ción de un testamento: las creencias cristianas sobre el más allá, el uso de la escritura 
en la organización cotidiana de la vida y la aplicación de un sistema jurídico formal. 
Con el paso del tiempo, las autoridades coloniales, tanto estatales como religiosas, 
reconocieron que una práctica como el otorgamiento de un testamento conllevó pro-
fundos mensajes sobre el pensamiento y los valores españoles, y promovieron sistemá-
ticamente su difusión. En 1575, el virrey Francisco de Toledo mandó en sus “Orde-
nanzas generales para la vida común en los pueblos de Indios” que las autoridades 
indígenas visitaran a los enfermos para aconsejarles “que hagan testamento como los 
españoles los suelen hacer para descargar su conciencia ... y dejar a sus hijos en con-
cordia ... y sus bienes a recaudo”.3 La ordenanza continúa con el modelo de un testa-
mento y consejos para cumplimentarlo. El “Confessionario para los curas de indios” 
del Tercer Concilio Limense de 1585 contiene una “Exhortación para ayudar a bien 
morir” en que se recomienda a los feligreses: “Y si teneys alguna hazienda, aueys la de 
dexar a vuestros hijos, o padre o madre si lo teneys, pero bien podeys de alguna parte 
della hazer bien por vuestra anima, mandandose os digan algunas missas e otros suf-
fragios”.4  
La difusión de tales recomendaciones fue ilustrada por Guaman Poma que incluyó 
un testamento en su libro. Propuso las cláusulas apropiadas y dio consejos legales 
                                                           
3  Ordenanzas generales para la vida común en los pueblos de Indios ([1575] 1989: 229). Agradezco a 
Kathryn Burns por haberme señalado este documento. 
4  Otra exhortación mas larga ... ([1585] 1985: f. 5r, p. 293). 
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sobre la composición de tal documento. Sin embargo, la actitud de Guaman Poma 
frente a los testamentos era ambigua. Aunque recomendó legar algo a la iglesia (“a la 
madre de Dios o a tal santo un carnero o a la yglecia”; Guaman Poma [1615] 1987: f. 
515[519]), desconfió profundamente de los representantes de esta institución. Aconse-
jó a sus lectores indígenas que no permitieran participar ni a clérigos ni otros españo-
les en la redacción de sus testamentos: “[A]cí no consienta que se entremeta ningún 
padre ni corregidor ni comendero ni español ni cacique prencipal en escriuir los testa-
mentos” (Guaman Poma [1615] 1987: f. 515[519]). Como buen cristiano, Guaman 
Poma creía en la utilidad de los testamentos para la salvación de las almas, pero al 
mismo tiempo había reconocido que tales documentos podrían ser otro instrumento 
para la apropiación de recursos de los indígenas por los españoles. 
La temprana adopción de los testamentos por la población indígena muestra la su-
prema importancia del testamento en el pensamiento español sobre el individuo y sus 
responsabilidades frente a la comunidad humana y a Dios. Ya en 1545, los primeros 
miembros de elites nativas andinas dejaron testamentos.5 La mayoría de los testadores 
del siglo XVI eran miembros de familias que ejercían el poder político en las comuni-
dades indígenas. Testamentos de mujeres son raras entre los documentos estudiados y 
hasta el momento sólo se conocen cinco ejemplares. Dos testadoras provenían de la 
elite inca: una hija y una bisnieta de Guayna Capac, último soberano inca ante la con-
quista española. Tres testadoras eran mujeres de las elites locales que vivían en el 
Ecuador actual, es decir la Audiencia de Quito de entonces. Entre los hombres, se 
cuentan veintiunos testadores de los cuales cinco pertenecían a la elite inca, catorce a 
elites locales, y dos eran indios comunes.6  
Los testamentos aquí analizados son del tipo abierto, es decir, compuestos ante un 
notario (o escribano, como se denominaba en la época).7 En la sociedad española del 
siglo XVI, la presencia de un escribano era indispensable para la redacción de un tes-
tamento.8 En la mayoría de los casos los responsables para la composición de los testa-
                                                           
5  O por lo menos, poderes para su elaboración, véase el Testamento de Leonor Coya ([1546] 1929 )y 
el Testamento de Martín Pizarro ([1545] 1943). 
6  Se incluyen también documentos con una función testamentaria, p.ej. poderes para testar y docu-
mentos basados en memorias de testadores que murieron sin testamento oficial. 
7  Un testamento cerrado se escribe por el testador mismo que lo entrega al escribano. Necesita siete 
testigos (Mijares Ramírez 1997: 118; Yrolo Calar [1605] 1996: 199, nota 281 (glosa sobre testamen-
tos cerrados)).  
8  Eire (1995: 34-36); Cline (1998: 17-19). Las excepciones son testamentos hechos en circunstancias 
que impiden la consulta de un escribano, p.ej. en tiempo de guerra (Mijares Ramírez 1997: 118). 
También existen testamentos en forma de declaraciones orales o escritos por el testator mismo (Mi-
jares Ramírez 1997: 118; Eire 1995: 34). La norma, sin embargo, era el testamento compuesto por el 
escribano, y los testamentos discutidos en este artículo son de este tipo. Todos los escribanos eran 
españoles. En el México colonial había notarios indígenas que ortorgaban documentos en lenguas 
nativas, entre ellos testamentos (Rojas Rabiela/Rea López/Medina 1999). Existe un testamento mo-
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mentos eran los “escribanos públicos del número”, que eran licenciados por las autori-
dades para ejercer sus oficios en un lugar determinado.9 El escribano no sólo debía 
garantizar la legalidad del testamento en términos jurídicos, sino que también tenía la 
responsabilidad de velar para que el testador hiciese todo lo necesario para la salva-
ción de su alma. Como recuerda Nicolás de Yrolo Calar a sus lectores, el escribano 
p.ej. debe preguntar al testador en qué iglesia quería ser sepultado y qué clérigos debe-
rían acompañar a su cadáver. 
 
El contenido de los testamentos: El preámbulo 
Todos los testamentos comienzan con un preámbulo o protocolo incial, primeramente 
invocando a Dios: “En el nombre de Dios Amen”, como lo recomienda el testamento 
modelo en la ordenanza toledana.10 El testamento temprano de Martín Pizarro usa la 
invocación más larga “En el nombre de la santysima trinydad padre e hijo e espíritu 
santo tres personas e un sólo dios verdadero”, mientras que el notario apostólico (nota-
rio de la iglesia) Andrés de Tobar invocó por Diego Caqui, curaca de Tacna, “In Dei 
nomine amen”, reflejando probablemente las prácticas eclesiásticas acostumbradas 
por él.11 
Sigue la notificación (notificatio) que determina el tipo de documento “Sepan 
quantos esta carta de testamento vieren” o p.ej. “carta de testamento ultima e postrime-
ra voluntad” (Testamento de Sayri Tupac [1558] 1965: 14 y Testamento de Francisco 
                                                                                                                                                    
delo en nahuatl (Cline 1998). La ordenanza de Toledo arriba citada mandó que hubiera escribanos de 
cabildo en los pueblos indígenas. Una de sus responsibilidades era “hacer cualesquiera testamento” 
(Ordenanzas generales para la vida común en los pueblos de Indios [1575] 1989: 238). Guaman  
Poma ofreció un testamento modelo cuya redacción aparentemente habría estado en manos de un 
“escriuano de cabildo” ya que el testamento termina con su firma ([1615] 1987: 515[519]). Pero no 
hay evidencia en la documentación que estos escribanos escribieran en una lengua andina. 
9  El segundo grupo de personas llamadas “escribanos” eran los oficiales que actuaban como secreta-
rios de los órganos gubernativos como audiencias, cabildos etc. Ambas funciones podían entrecru-
zarse. Además había los notarios eclesiásticos, llamados “notarios apostólicos”. Los escribanos care-
cían de una formación universitaria, más bien aprendían su oficio casi como artesanos en la oficina 
de un escribano establecido y después pasaban un examen ante las autoridades reales, como p.ej. la 
audiencia. Su número en un lugar determinado estaba limitado, y su nombramiento era una merced 
real por méritos personales, aunque en realidad la venta de estos puestos ya era usual a mediados del 
siglo XVI (Herzog 1996). 
10  El análisis de las partes iniciales de un testamento se basa en Rojas Rabiela (1999: 35-38), Mijares 
Ramírez (1997: 81-99) y Eire (1995: 67) (que llama “preámbulo” a la parte expositiva). 
11  Ordenanzas generales para la vida común en los pueblos de Indios ([1575] 1989: 238), Testamento 
de Martín Pizarro ([1545] 19: 128), Testamento de Diego Caqui ([1588] 1981: 209). Se debe notar 
que la copia del testamento de Diego Caqui era defectuosa. Antes de esa publicación, Rómulo Cú-
neo-Vidal había publicado otra versión también incompleta (Testamento de Diego Caqui [1588] 
1977). En este estudio, se usa la versión publicada en 1981 por ser más completa en sus partes ini-
ciales.  
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Chimiuche [1584] 1994: 202 respectivamente) y la identificación del testador. De la 
identificación provienen las primeras informaciones particulares sobre la persona del 
testador, como su lugar de nacimiento, su domicilio y en el caso de las mujeres su 
estado civil. En el testamento de Paullu Inga, hijo del último soberano inca que fue 
compuesto en 1549, el testador se identificó como “don Paullo natural de estos Reinos 
hijo natural de Guaina caua señor natural que fue de ellos” (Testamento de Paullu Inga 
[1549] 1949-50: 643; sobre Paullu Inga, véase Hemming 1993).  
Diego Caqui también se refirió a sus ascendientes y además, una característica de 
los testamentos indígenas, a su encomendero: 
Don Diego Caqui principal de este repartimiento de San Pedro de Tacna del Perú enco-
mienda de Don Martín Pizarro, vecino de la ciudad de Arequipa, hijo legítimo de Don 
Diego Cata y de Doña Ynes y Ana (sic), ya difuntos (Testamento de Diego Caqui [1588] 
1981: 209).12 
De manera similar, Melchior Carorayco describe a qué encomienda pertenece y ade-
más el lugar donde se encuentra en el momento de dictar el testamento (Testamento de 
Melchior Carorayco [1565] 1993: 85). García Pilco Guaman menciona su posición 
social y política: “Cacique del pueblo de Moro, digo Gobernador” (Testamento de 
García Pilco Guaman [1582] 1986: 149). Anton Elmo se llama “yndio ladino yanaco-
na natural del valle de chao encomendado a alonso loçano” (Testamento de Anton 
Elmo [1565] 1991: 19, 20).13 
Por otro lado, los miembros importantes de la nobleza incaica podían asumir un 
cierto estatus dentro de la elite española, como lo muestra el hijo de Manco Inca, Sayri 
Tupac, que fue vecino del Cuzco después de someterse al gobierno español, y Francis-
co Atagualpa, hijo de Atagualpa y por su parte vecino de Quito (Testamento de Sayri 
Tupac [1558] 1965: 14; Testamento de Francisco Atagualpa [1582] 1988: 19).14 Según 
las leyes españolas, las mujeres se definían por su marido: “Yo Doña Francisca Sina 
                                                           
12  El Martín Pizarro mencionado aquí no tiene nada que ver con el otorgante del testamento de 1545, 
citado arriba. El Martín Pizarro de 1545 fue el famoso intérprete de la hueste conquistadora de Fran-
cisco Pizarro (véase Lockhart 1994: 241-244), el Martín Pizarro de 1588 fue el hijo de Pedro Piza-
rro, pariente y paje de Francisco, y autor de una relación sobre la conquista del Perú (Puente Brunke 
1992: 424). 
13  Las disposiciones del testamento hacen probable que Anton Elmo tuviese relaciones económicas con 
el cacique don Martín de Chao, pero más como socio que como dependiente, como se puede esperar 
de alguien con el estatus de yanacona. Es también posible que el estado de yanacona se refiera a una 
relación con su encomendero Alonso Loçano que fue testigo de este testamento. Sobre los yanacona 
en tiempos incaicos y coloniales, véase Rowe (1982: 97-102). 
14  Véase también: “Coya Doña Beatriz viuda muger que fui de Governador Martin Garcia de Loyola 
caballero del habito de Calatraba mi señor que sea en gloria hija legitima que soy de don Diego Sai-
re Tupa Ynga Yupangui y de la Coya Doña Maria Cusihuarcay su hermana y legitima muger difun-
tos, que sean en gloria, vecina de la ciudad del Cuzco, y al presente recidente en esta ciudad de los 
Reyes del Peru” (Testamento de Beatriz Coya [1600] 1999: 49). 
Testamentos de la elite indígena en el Perú del siglo XVI 57
Sigchi, natural de san Phelipe muger legitima de Don Sancho Hacho mi hermano car-
nal”, una identificación que en este caso indica la tolerancia española frente a una rela-
ción marital prohibida por la iglesia católica.15 Un hombre se puede identificar simple-
mente por su posición social y la asociación con un lugar: “Christóbal Quatin principal 
de este pueblo de Tuza” (Testamento de Francisca Sina Sigchi [1580] 1993; 
Testamento de Christóbal Quatin [1592] 1995: 183).  
La ordenanza de Toledo sugiere una identificación con las palabras siguientes:  
[Y]o fulano (diciendo el nombre de cristiano y el de indio), natural que soy de este pueblo, 
de tal parcialidad y ayllu, hijo legítimo de fulano y de fulana su mujer si hubieren sido ca-
sados en nuestra ley o en la suya, o si no hijo natural de fulano o fulana siendo solteros y 
no parientes, cuando le hubieron, y si era pariente o casado alguno de ellos, hijo bastardo 
de fulano y fulana (Ordenanzas generales para la vida comun en los pueblos de Indios 
[1575] 1989: 230). 
La invocación, la notificación y la identificación son elementales para constituir un 
documento válido. Las cláusulas que siguen permiten más variabilidad, aunque se 
debe preguntar si en su extensión y pormenores dependen totalmente de la voluntad de 
los testadores o de la formación y las prácticas usuales de los notarios que redactaban 
los documentos. 
 
Las cláusulas expositivas 
Después de la identificación, los testadores apuntaban su estado de salud, afirmando 
que sus capacidades mentales no son disminuidas por una enfermedad: “[A]l presente 
yo estoy enfermo del cuerpo y sano de la voluntad y en mi buen juizio e seso natural” 
(Testamento de Francisco Atagualpa [1582] 1988: 19), manifestó un noble inca en 
1582. Una mujer que vivía en Cuenca en 1599 hizo su testamento “estando enferma 
del cuerpo de una en(ferme)dad que Dios a sido servido de me dar y sana de mi 
bo(luntad) y en mi entendimiento y juizio natural” (Testamento de Juana Llamabinchi 
[1599] 1991: 136).16  
                                                           
15  Ots Capdequí cita los acuerdos del primer Concilio Limense: “Capítulo 16: Con los que sean casa-
dos con sus propias hermanas, con arreglo a sus ritos y costumbres, se permite que se ratifique el 
matrimonio, según la Iglesia, hasta tanto que el Pontífice sea consultado respecto de lo que se debe 
hacer...” (1965: 80). 
16  Menos común es la declaración de doña Francisca Sina Sigchi, esposa del cacique de Latacunga, 
Sancho Hacho: “[E]stando sana y buena y entera en mi juizio sin estar enferma ni tener dolor ningu-
no mas que es mi voluntad aser mi testamento por que estoi Bieja, y por descargar mi consienzia y 
ser como exclamazion para mis herederos y subsesores” (Testamento de Francisca Sina Sigchi 
[1580] 1993: 135). Francisca Sina Sigchi aparentemente usó su testamento como instrumento en una 
pugna entre ella y su marido. Subrayó que tenía una posición política y social equivalente a la de su 
esposo, y acusó a Sancho Hacho que la había dejado por otra mujer y que despilfarró las haciendas 
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Sigue en los testamentos un pasaje de extensión variable, la expositio, que contie-
ne la súplica a Dios, a la Virgen y/o a los santos, una meditación sobre la muerte y la 
declaración de fe. Véase p.ej. el testamento de Sayri Tupac: 
[E]stando enfermo en la cama de una enfermedad qual Dios Nuestro Señor fué seruida de 
me la dar, y en mi sana memoria y entendimiento, [meditación:] y temiéndome de la muer-
te, ques cosa natural, [declaración de fe:] creyendo como creo en la Sanctíssima Trinidad, 
como fiel christiano, [súplica:] y tomando como tomo y resciuo por auogada y señora mía 
a la Virgen Sancta María, madre de Dios y señora nuestra, a la qual suplico sea ynterçesora 
y abogada por mí pecador, y su bendito Hijo nuestro Señor Jesuchristo, para que me per-
done mis pecados y resçiua y admita mi ánima pecadora en su sancta gloria [fórmula seme-
jante a la encomendación:] para que la crió y rredimió por su preçiosa sangre y muerte y 
passión, y me dé gracia para que en su sancta fee y sin tentacion ni visión del enemigo ma-
lo acaue los días de la mi vida (Testamento de Sayri Tupac [1558] 1965: 14) 
Según el historiador Carlos Eire la súplica en testamentos madrileños del siglo XVI 
era expresión de las creencias propias de los testadores, diferente de otras partes inicia-
les del testamento que están más o menos prescritas. Esto se puede dudar respecto a la 
mayoría de los testamentos indígenas tempranos del virreinato del Perú. Visto que 
Sayri Tupac sólo se convirtió a la fe cristiana unas semanas antes, este elaborado 
préambulo probablemente expresa los pensamientos de los españoles quienes le ayu-
daron a escribir el testamento (sobre las circunstancias de su redacción véase Hem-
ming 1993: 270-290). Paullu Inga, otorgante de otra última voluntad de la época colo-
nial temprana, mencionó a la Virgen, a los Santos y Santas y “al Angel mi custodio” 
(Testamento de Paullu Inga [1549] 1949-50: 643). Unas décadas después, el curaca de 
Tacna en la costa sur del Perú actual, Diego Caqui, imploró a la Virgen María, San 
Miguel Arcángel, San Juan Bautista, San Pedro, San Pablo, el apóstol Santiago y “al 
Angel de mi guarda, con todos los demás Santos y Santas de la corte del cielo” (Tes-
tamento de Diego Caqui [1588] 1981: 209), una minuciosidad que tal vez refleja la 
formación de su notario en la Iglesia. Otorgantes como Francisco Atagualpa y Juana 
Llamabinchi apelaron a San Pedro y San Pablo por su intercesión, tal vez por la pro-
moción de su devoción inmediatamente después de la conquista.17  
La meditación en la muerte se expresa típicamente con palabras como 
“[r]eçelándome de la muerte que es cosa natural a toda criatura” o “reselandome de la 
muerte que es cosa natural a todas las personas vivientes” (Testamento de Martín Piza-
                                                                                                                                                    
de Francisca Sina Sigchi. Tenía miedo que el marido desheredase a los hijos de su legítimo matri-
monio con ella, y por eso redactó su última voluntad.  
17  Testamento de Francisco Atagualpa ([1582] 1988: 19); Testamento de Juana Llamabinchi ([1599] 
1991: 136); Loaiza ([1545] 1943: 141) (donde enumeró los días de fiestas que se deben guardar, en-
tre ellos “la fiesta de los apostoles san pedro y san pablo”). 
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rro [1545] 1943: 129; Testamento de Sancho Hacho [1587] 1993: 127). En el testa-
mento del cacique del valle de Chao, Diego, se lee una versión más compleja:  
[P]orque es sentencia de dios nro señor que toda criatura que en este mundo bibe muera de 
la muerte corporal ponyendo fin a cierto termyno de los dias de su vida segun lo qual nyn-
guna cosa mas cierta que la muerte ny mas dudosa tiempo y estado della por lo qual con-
viene esta apercebido con toda vigilancia pa bien del anyma y descargo de la conciencia 
(Testamento de Diego, cacique del valle de Chao [1557] 1999: 11). 
En la declaración de fe, Juana Llamabinchi de Cuenca manifiesta sus creencias con la 
fórmula “creyen(do como) creo lo que creye y tiene la Santa Madre Yglesia (Roma)na 
y en el misterio de la Santísima Trinidad Padre (Hijo) y Espíritu Santo tres personas y 
un solo Dios verda(dero)” (Testamento de Juana Llamabinchi [1599] 1991: 136). Feli-
pe Quispe Tito ofrece una versión para protegerse en el momento de morir: “[S]i en el 
articulo de my muerte o en otro cualquyer tpo. por persuasion del demonyo o enagena-
cion del entendimyo. contra esto q. tengo confesado otra cosas [así] dixere lo rrevoco y 
doy por nynguno” (Testamento de Felipe Quispe Tito [1579] 1949-50: 628), una me-
dida de precaución que se encuentra asimismo en el testamento de Carlos Inga, el hijo 
(y heredero) mayor de Paullu Inga (Testamento de Carlos Inga [1582] 1987-89: 36).  
La complejidad y extensión de la exposición del testamento probablemente estaba 
en relación con la posición social del otorgante. Se nota que los testamentos de Diego 
Llaysa, principal de Amaybamba (al norte del Cuzco), y Christóbal Quatin, principal 
de Tuza (cerca de Tulcán en la frontera entre Ecuador y Colombia), contienen 
exposiciones que carecen de súplica y meditaciones (Testamento de Diego Llaysa 
[1579] 1993: 162; Testamento de Christóbal Quatin [1592] 1995: 183). Tampoco el 
testamento modelo de las ordenanzas de Toledo propone una parte expositiva 
elaborada. Por otro lado, el testamento de Francisco Chimuichi de la región oriental 
del Ecuador, aparentemente un indio común, contiene la declaración de fe, súplica, 
meditación y el rechazo de opiniones no ortodoxas futuras (Testamento de Francisco 
Chimiuche [1584] 1994). 
 
La disposición: cláusulas sobre el entierro, misas, mandas pías 
Con estas últimas fórmulas termina la parte expositiva del documento. Sigue la dispo-
sición (dispositio), primeramente con una encomendación que tiene una forma bastan-
te fija: “Primeramente mando mi anima a Dios que la crio e rredimio por su sangre 
preciosa y el cuerpo a la tierra de donde e para donde fue criado” (Testamento de Car-
los Inga [1582] 1987-89: 36, 37).18 Los detalles del entierro se arreglan en la cláusula 
                                                           
18  Hay variantes, como la propuesta del testamento toledano: “Primeramente, mando mi ánima a Dios 
nuestro Señor que la crió y redimió para la gloria a quien suplico la lleve a ella” (Ordenanzas gene-
rales para la vida común en los pueblos de Indios [1575] 1989: 230). Guaman Poma resumió invo-
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siguiente. El escribano tenía obligación de preguntar al testador “tres cosas ... que son 
la iglesia donde quiere ser enterrado el testador y los clérigos que le han de acompañar 
y misa de cuerpo presente” (Yrolo Calar [1605] 1995: 170, nota 251).  
El lugar de entierro siempre debe ser dentro de una iglesia.19 Algunos testadores 
denominan la iglesia local de su domicilio como lugar para su entierro.20 Otros dispo-
nen lugares alternativos, dependiendo de dónde fueran a morir, sea el lugar de su do-
micilio u otro sitio en caso de un viaje o ausencia de su domicilio. Martín Pizarro p.ej. 
escribió su testamento en los años turbulentos de las guerras civiles entre los españoles 
y ofreció dos alternativas, el entierro en la Ciudad de los Reyes donde vivía, o en la 
iglesia que estaba más próxima al lugar de su fallecimiento en caso que muriera en 
camino (Testamento de Martín Pizarro [1545] 1943: 129). Melchior Carorayco otorgó 
su testamento en Trujillo y dispuso que estando allí al morir se le entierre en la ciudad, 
pero estando “en my tierra mando que my cuerpo sea enterrado en la ygleçia de San 
Mateo que esta en el pueblo de Cutmasa ... y se deposite my cuerpo en la ygleçia bieja 
para que fecha la ygleçia nueba se pase a ella” (Testamento de Melchior Carorayco 
[1565] 1993: 85).21  
La selección de la fosa en la iglesia puede dejarse a los albaceas, o el testador esta-
blece el lugar exacto, como lo hicieron Diego Caqui: “junto a la peaña del Altar de 
Nuestra Señora”, y Juana Llamabinchi: “junto a la pila del agua bendita” (Testamento 
de Diego Caqui [1588] 1981: 210; Testamento de Juana Llamabinchi [1599] 1991: 
136). El ya mencionado cacique mostró piedad filial cuando ordenó: “quiero que mi 
cuerpo sea sepultado en la yglesia de Nuestra Señora de Guadalupe, en el asiento de 
Namalo, en la sepultura de mi madre, que es fuera de la Capilla Mayor” (Testamento 
de Garcia Pilco Guaman [1582] 1986: 150). En las últimas décadas del siglo XVI, la 
costumbre de tener una capilla privada ya está bastante difundida entre la nobleza indí-
gena.22 La familia de Alonso de Mora, cacique del valle de Chicama, tenía una capilla 
en el convento dominicano (Testamento de Alonso de Mora [1598] 1992: 233), mien-
                                                                                                                                                    
cación y encomendación: “La Sanctícima Trinidad, a un solo Dios entriego mi ánima y a la Uirgen 
María y a todos los sanctos y sanctas ángeles, amé[n], encomiendo mi ánima, amén” ([1615] 1987: 
f. 514[518]). 
19  “In sixteenth-century Madrid the only acceptable place of burial for a Catholic Christian was in 
consecrated ground. Without exception, this involved being buried in a parish church, a monastery 
chapel, or, in some rare cases, a cloister” (Eire 1995: 91). Según Guillermo Cock, “era obligatorio 
que los Kuraka se enterrasen como cristianos, en iglesias” (1986: 135). 
20  P.ej. los siguientes testamentos: Diego Llaysa ([1579] 1993: 162), Christóbal Quatin ([1592] 1995: 
183), Felipe Quispe Tito ([1573] 2002: 28). 
21  Las visitas de Melchior Carorayco en Trujillo se explican por sus negocios y las relaciones con su 
encomendero que vivía en esta ciudad. El traslado de los cadáveres de una iglesia vieja a una iglesia 
nueva era aparentemente practicado frecuentemente, véase como ejemplo el Acta de exhumacion de 
los restos del ... Pizarro ([1544] 1937).  
22  Sobre capillas o capellanías de misas, véase von Wobeser (1998). 
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tras que dos nobles incas eligieron monasterios franciscanos para sus capillas privadas 
(Testamento de Francisco Atagualpa [1582] 1988: 19; Testamento de Carlos Inga 
[1582] 1987-89: 37). Beatriz Coya quiso que su fosa estuviese en el monasterio domi-
nicano del Cuzco, tal vez porque allí se encuentran los sepulcros de sus padres (Testa-
mento de Beatriz Coya [1600] 1999: 50).23  
El testamento de Carlos Inga ofrece un pequeño enigma porque ordenó que le en-
tierren en el monasterio de San Francisco – pero en hábito de fraile mercedario. La 
selección de un hábito monacal es la única forma en que se dispone la mortaja en los 
testamentos estudiados. El curaca del valle de Lima, Gonzalo Taulichusco, en 1562 
pidió un hábito de fraile y explicó el porqué: “[S]ea sepultado En la capilla mayor de 
la yglesia de la Madalena E que el día de su enterramiento le pongan el avyto de San 
Franco. para ganar la yndulgençia que ganan los que con él se entierran” (Testamento 
de Gonzalo Taulichusco [1565] 1962: 269). 1562 es una fecha temprana para una dis-
posición tan estrechamente asociada a devociones españolas. Tal vez refleja el contac-
to intenso de don Gonzalo con el mundo español de la cercana capital de Lima. 
Como lo expone Yrolo, además de declararse sobre el modo de entierro, el testa-
dor era exhortado a disponer misas “al cuerpo presente” (la misa que se dice en pre-
sencia del cadáver) y dar detalles sobre la procesión que acompaña al muerto. Los 
otorgantes típicamente ordenan que “el dia de mi entierro si fuere ora diga el padre del 
pueblo donde muriere por mi anima de cuerpo presente una missa y sino otro dia si-
guiente la qual se le pague de mis bienes” (Testamento de Francisco Chimuichi [1584] 
1994: 203) o “si fuere hora de decir misa se me diga una misa cantada con su vigilia y 
sino fuere hora se me diga la vigilia y nocturno y el día siguiente la misa cantada” 
(Testamento de Christóbal Quatin [1592] 1995: 183). Se determina también quién dice 
las misas, como el “beneficiado de la parroquia de Señor San Blas” en el caso de Jua-
na Llamabinchi (Testamento de Juana Llamabinchi [1599] 1991: 136). Además, la 
mujer moribunda pedía que el cura y el sacristán acompañasen a su cuerpo. A Carlos 
Inga le debieron acompañar “el Cura de la Yglesia maior desta ciudad con su sachris-
tan e Cruz alta” y a Francisco Atagualpa “las cofradías de la Veracruz e del Santísimo 
Sacramento, de adonde soy cofrade, e que se les de a cada cofradía dos libras de cera” 
(Testamento de Carlos Inga [1582] 1987-89: 37; Testamento de Francisco Atagualpa 
[1582] 1988: 21). En cambio, el cacique de Chicama, Alonso de Mora, pidió ser 
acompañado “con cruz alta y con ponpa moderada” (Testamento de Alonso de Mora 
[1598] 1992: 233). Con tal fórmula, los testadores querían evitar excesos en la cele-
                                                           
23  El monasterio había sido el templo del sol en el tiempo de los incas. Es difícil saber si esto influyó 
en la decisión de Beatriz y sus padres en escoger el lugar de su entierro. La auténtica práctica inca 
habría sido la conservación de los cuerpos como momias, no el entierro (véase Bauer 2004). Sobre 
Beatriz, véase Nowack 2000 (Ms.). 
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bración del entierro, tal vez para demostrar piedad cristiana, o tal vez por una falta de 
interés o fondos (véase Eire 1995: 151-167).  
Algunos testamentos dispusieron que las cofradías recibieran limosnas bajo la con-
dición de acompañar al muerto el día del enterramiento, como lo hizo Diego Collin, un 
curaca al norte de Quito:  
Yten ruego y encargo a los priostes mayordomos y cofrades de todas las Cofradias de los 
tres pueblos arriba nombrados del dicho balle que el dia de mi entierro acompañen mi 
cuerpo con su çera y pendon hasta que sea enterrado y que encomienden mi anima a 
nuestro Señor (Testamento de Diego Collin [1598] 2000: 446).  
Con estas disposiciones se llega a la siguiente parte del testamento, las mandas pias.24 
Primero, las misas que deben ser celebradas para la ánima del difunto y la salvación 
de otras personas, p.ej. parientes.25 Alonso Caruatongo pidió “nueve misas reçadas 
dentro de los nueve días [despúes de su entierro] con sus responsos y al cabo una misa 
cantada de requiem con su vigilia y responso por mi anima ofrendada”. Dedicó dinero 
adicional para decir misas en “este convento de San Françisco de Caxamarca diez 
misas reçadas en el altar de Nuestra Señora de la Concepçion” y otras en los 
monasterios de los pueblos Guzmango y Contumasa y finalmente en el pueblo de 
Jesús, aparentemente en la iglesia parroquial (Testamento de Alonso Caruatongo 
[1591] 1989: 204).26  
Los testamentos de fechas tempranas de los recién convertidos Paullu Inga y Sayri 
Tupac carecen de disposiones para misas y mandas pías. En cambio, el testamento de 
Martín Pizarro de 1545 ordenó un novenario y veinte misas por su ánima en la iglesia 
mayor y en dos monasterios y veinte misas para “las ánymas de purgatoria”. Este nú-
mero de misas es alto comparado con el testamento de Diego, cacique del valle de 
Chao. El cacique dejó dinero para tres misas en el monasterio mercedario, otras tres en 
el convento de los franciscanos, y tres en la iglesia mayor. Francisco Atagualpa, en 
1582, dispuso la celebración de cincuenta misas, distribuidas entre todas las iglesias de 
la ciudad de Quito, mientras que Beatriz Coya en 1600 dejó dinero para 400 misas 
celebradas en los monasterios de Santo Domingo, San Francisco, San Agustín y La 
                                                           
24  Véase Yrolo Calar ([1605] 1996: 171). 
25  Como propone Yrolo Calar, el testador puede dedicar misas “por las ánimas de todos mis parientes, 
amigos y bienhechores” (Yrolo Calar [1605] 1996: 172). 
26  Para los lectores no versados en estas prácticas religiosas católicas, la misa rezada es la misa senci-
lla, durante la cual el sacerdote reza la liturgia, celebrando la fiesta asociada con el día según el ca-
lendario litúrgico. La misa cantada o misa solemne es cantada y el diácono y subdiácono asisten al 
sacerdote. El novenario es un ciclo de nueve misas en nueve días consecutivos. Las misas perpetuas 
son misas que se celebran ciertos días de Santos u otros del calendario litúrgico, elegidos por el tes-
tador para tener lugar en este día “por siempre jamas” (Eire 1995: 196, 197 y 200-210; véase allí por 
otros tipos de misas). 
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Merced.27 Nicolás de Yrolo, por su vez, sugiere en el año 1605 un número de misas 
aun más alto: “se digan por mi ánima diez mil misas rezadas” (Yrolo Calar [1605] 
1996: 172). Como Eire anota, hubo una inflación de misas dedicadas al ánima del 
difunto a fines del siglo XVI. El autor sugiere que este aumento está relacionado con 
la intensificada atención al destino del ánima en el purgatorio que el catolicismo de la 
contrarreforma fomentaba. Otros factores como un impacto psicológico de la revolu-
ción de precios, un deseo de expresar el estatus por obras pías y, finalmente, dudas 
sobre la eficacia de tales legados, contribuían a este fenómeno (Eire 1995: 176-194).  
A continuación se enumeran las obras caritativas, como son legados de ropa o di-
nero para los ornamentos de la iglesia: se encuentran p.ej. en el testamento de Gonzalo 
Taulichusco: 
[S]e conpre de sus byenes tanto rraso E aderesço que baste para hazer una casulla E faldo-
nes E manypulo y estola de rraso negro y la çenefa de rraso colorado y el rruan para el alba 
para que con ella se diga mysas los lunes en la dha. yglesia de la Madalena (Testamento de 
Gonzalo Taulichusco [1562] 1984: 269) 
Diego Collin dedicó “una manta de tafetan carmesi que tengo ... para adorno de algun 
altar o para aquello que conbenga al ornato de la dicha ygleçia” (Testamento de Diego 
Collin [1598] 2000: 446), mientras que Martín Pizarro quiso apoyar la construcción de 
la iglesia mayor del Lima (Testamento de Martín Pizarro [1545] 1943: 130). Dejar 
algo a los pobres aparentemente no era una preocupación de los testadores.28 Melchior 
Carorayco y Beatriz Coya ofrendaron ganado, alimentos, dinero y ropa a algunos des-
tinatarios pobres (Testamento de Melchior Carorayco [1565] 1993: 86; Testamento de 
Beatriz Coya [1600] 1999: 50). Carlos Inga y Diego Caqui, ambos hombres ricos, no 
hicieron ninguna disposición para gente menos afortunada. Carlos Inga incluso olvidó 
mencionar las mandas forzosas y debió añadirlas en el codicilo de su testamento. Las 
mandas forzosas eran donaciones obligatorias que los testadores debían dedicar a cier-
tas causas pías. Los detalles eran diferentes de un lugar a otro. Típicamente, los otor-
gantes cumplieron la prescripción legal en los términos que usa Diego Collin: “A cada 
una de las mandas forsossas mando quatro reales con lo qual las aparto de mis vienes” 
(Testamento de Diego Collin [1598] 2000: 446). Los albaceas de Juan Colque Guara-
che, cacique de los quillacas en Bolivia, ordenaron: “[M]andamos a las mandas forzo-
sas y acostumbradas que se suelen y acostumbran mandar en los otros testamentos” 
(Testamento de Juan Colque Guarache [1584] 1998: 276). 
                                                           
27  Testamento de Martín Pizarro ([1545] 1943: 130); Testamento de Diego, cacique del valle de Chao 
([1557] 1999: 11); Testamento de Francisco Atagualpa ([1582] 1988: 21); Testamento de Beatriz 
Coya ([1600] 1999: 50). 
28  Comentando el testamento de Garcia Mamany, Thomas Abercrombie anota que “Mamani’s testa-
ment is unusual in its lack of attention to Christian testamentary formulas. Charitable contributions 
are present but scarce” (1998: 268).  
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La disposición: cláusulas sobre bienes y herederos 
Con las disposiciones caritativas se acaban las cláusulas de carácter religioso del docu-
mento. Como informa Yrolo Calar, el escribano debe preguntar cuatro cosas más: 
sobre las deudas, el estado civil del testador, los herederos y los albaceas ([1605] 
1996: nota 251, p. 171). Como antes, la secuencia de las cláusulas no es completamen-
te fija, pero en la mayoría de los casos los otorgantes comienzan con su estado civil.  
Yten, declaro que al presente yo soy casado y velado segund horden de la Santa Madre 
Iglesia, con doña Beatriz Ango, mi muger, india natural de Otavalo (Testamento de Fran-
cisco Atagualpa [1582] 1988: 21). 
Yten confieso que soy casado segun orden de la santa madre Ygleçia con catalina yndia  
natural de guañape con quien e hecho y hago vida maridable (Testamento de Anton Elmo 
[1565] 1991: 19). 
Después o antes enumeran las deudas que tienen y lo que otras personas les deben a 
ellos. Ambas cláusulas sirven para aclarar si hay bienes que se deben sustraer del cau-
dal hereditario. Las personas casadas tienen bienes propios y bienes gananciales. Los 
bienes propios son los que una persona aporta al matrimonio (de herencias, de su tra-
bajo etc). En el caso de la mujer, los bienes propios pueden incluir su dote –si lo reci-
be– y los bienes llamados parafernales “los que la mujer aporta al matrimonio, fuera 
de la dote” (Mijares Ramirez 1997: 114). Durante el matrimonio, la administración de 
los bienes está en manos del marido, pero al momento de disolverse el matrimonio 
(p.ej. por la muerte de la pareja), ambos cónyuges reciben la mitad de los bienes ga-
nanciales, es decir, de los bienes adquiridos conjuntamente durante el matrimonio. Por 
eso, el testamento no arregla la herencia entre cónyuges.  
Por causa de la antigua preocupación de la iglesia católica con el tema de la usura, 
ordenar sus deudas también era una pregunta de conciencia, como alega Yrolo Calar: 
“el escribano [no] se olvidó de preguntar pregunta tan esencial para el descargo de la 
conciencia” ([1605] 1996: 171, nota 251). Francisco Chimiuche apuntó “Yten declaro 
que yo no devo cossa ninguna a ninguna persona ni yndio ni yndia”, pero cinco indios 
le debían dinero y los enumeró (Testamento de Francisco Chimuichi [1584] 1994: 
203). Anton Elmo, el yanacona del valle de Chao, anotó una deuda especial, “un perro 
myo mato un carnero de la tierra a leonor yndia de chao mando de mys bienes se le 
pague seys ps por el carnero” y don Diego, cacique del mismo valle, debió pagar a 
su medico y boticario porque le habían atendido durante su última enfermedad (Testa-
mento de Anton Elmo [1565] 1991: 20; Testamento de Diego, cacique de Chao [1557] 
1999: 11). Más común es la cláusula hallada en el testamento de Martín Pizarro: 
“[O]tro sí mando que qual quiera persona que Jurare que le devo dos pesos e dende 
abaxo que se le paguen de mys bienes” ([1545] 1943: 131).  
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Felipe Quispe Tito debió anotar una deuda inmaterial, una deuda de su conciencia 
cuando declaró en su testamento de 1573 que nunca hubo una conjuración entre los 
incas de Vilcabamba y sus parientes en Cuzco, entre ellos Carlos Inga (véase No-
wack/Julien 1999):  
[L]o que se le a puesto e ynputado de que se carteaua con los yngas [del Cuzco] que nunca 
tal se carteo ni tal vbo ni tal trato tubo y questo es ansi uerdad y lo dize y quiere que se 
asiente en su testamento por descargo de su conçiençia (Testamento de Felipe Quispe Tito 
[1573] 1999: 79). 
En el caso de personas acomodadas como el curaca de Tacna, Diego Caqui, la enume-
ración de las deudas aparece como un testimonio sobre las actividades agrarias y co-
merciales del otorgante (Testamento de Diego Caqui [1588] 1981: 210-215). La lista 
de las deudas muchas veces continua con la enumeración de los bienes. Para los indios 
que viven en el campo, el testamento modelo de las ordenanzas toledanas recomienda 
que el testador declare “los bienes que tiene y dónde están, y si es ganado, qué pasto-
res lo guardan, y en qué punas y quién tiene el quipu de ello” (Ordenanzas generales 
para la vida común en los pueblos de Indios [1575] 1989: 230). En cambio, los testa-
mentos de los miembros de la elite contienen enumeraciones de bienes extensas y 
complejas, como los de Diego Collin y Garcia Mamany. Es en tales documentos que 
se basan muchos de los estudios modernos de cómo la elite expresaba su posición 
social mediante posesiones materiales y qué cambios tenían lugar en el campo material 
después de la llegada española.29 En el caso de Felipe Quispe Tito, los bienes enume-
rados en su testamento de 1573 documentaban un acontecimiento político, porque 
fueron posesiones imaginarias, en realidad perdidas durante el saqueo de Vilcabamba 
(Testamento de Felipe Quispe Tito [1573] 1999).  
El derecho castellano se ocupa mayormente con la herencia entre descendientes y 
ascendientes. Cada persona tenía herederos forzosos, primeramente sus hijos, nietos 
etc., que siempre heredan cuatro quintos del patrimonio total, la legítima. (Si faltan los 
descendientes, heredan los padres, abuelos etc. por lo menos dos tercios del patrimo-
nio.) El quinto restante, denominado quinto de la libre disposición, se puede legar a 
obras pías, parientes, o cualquier otro destino. Sólo cuando una persona carece de 
herederos forzosos, puede repartir sus bienes libremente, y p.ej. dedicar todos sus bie-
nes a obras pías o misas para su ánima (como dispuso Anton Elmo “lo que sobrare de 
mys bns... se diga de mysas por my anyma a la qe dexo por heredera de todo ello”, 
[1565] 1991: 20.) La legítima se debe repartir por partes iguales entre los hijos, nietos 
etc., aunque se puede favorecer a uno o más hijos con la mejora, un tercio de la legí-
tima (es decir, un tercio de cuatro quintos del patrimonio total). A veces se aumenta la 
mejora con el quinto de libre disposición, favoreciendo a un heredero con una “mejora 
                                                           
29  Véase especialmente los estudios mencionados arriba, en la nota 1.  
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de tercio y quinto” (Mijares Ramírez 1997; Gacto 1987), como en el testamento de 
Juan Colque Guarache, cacique de los quillacas, “mejorando al dicho don Juan Colque 
mi hijo maior en el tercio y quinto de todos mis bienes derechos y acciones” ([1584] 
1998: 274). 
En el caso que una persona tuviese hijos menores de edad, debía elegir tutores y/o 
curadores. Cuando deja una mujer embarazada, se encuentra la fórmula “Yten quyero 
q. sea curador del hijo o hija que pariere la dha. franca. oço el dho die. de guzman” 
(Testamento de Phelipe Quispe Tito Ynga [1579] 1949-50: 629).30 En los testamentos 
de Francisco Chimiuche y Beatriz Coya uno de los albaceas se declara tutor y curador 
(Testamento de Francisco Chumuichi [1584] 1994: 204; Testamento de Beatriz Coya 
[1600] 1999: 54, 55), acentuando la confianza de los testadores en estas personas. El 
nombramiento de albaceas era una de las últimas obligaciones en un testamento. En 
muchos casos se eligieron parientes como lo hizo Carlos Inga: “[N]ombro por mis 
alvaseas e testamentarios e cumplidores del a Doña Catalina tocto uxica mi Señora 
madre y a Doña maría de esquivel mi legítima muger y a Diego de escobar mi cuñado” 
(Testamento de Carlos Inga [1582] 1987-89: 42).31 Garcia Pilco Guaman declaró: 
“nombro por mis albaceas y testamentarios a Juan Rodriguez y Alonço Gonzalez Tre-
jo, y a don Francisco Chepen, Cacique del dicho pueblo, para que junto en uno hagan 
cumplir este mi testamento” (Testamento de Garcia Pilco Guaman [1582] 1986: 152). 
La elección de los albaceas da importantes informaciones sobre las redes sociales a los 
cuales un testador pertenecía, como el en caso del cacique de Lima, Gonzalo Tauli-
chusco, cuyos albaceas fueron “fray Franco. Torixa de la horden de Sor. San Francysco 
desta cibdad [Lima] e a Don Franco. caçique prinçipal del valle de Surco”.  
Sigue la revocación de testamentos anteriores. La ordenanza de Toledo ofrece una 
versión sencilla “Y revoco los demás testamentos y otras últimas disposiciones que 
pareciere haber yo hecho por escrito y de palabra hasta hoy, las cuales no valgan, sal-
vo este que quiero que se cumpla según que en él se contiene” (Ordenanzas generales 
para la vida comun en los pueblos de Indios [1575] 1989: 231). Como excepción, en el 
testamento de Diego Llaysa se encuentra la revocación al comienzo de la parte dispo-
sitiva, después de las mandas pías: “Yten declaro que dexo hecho un testamento en el 
dicho mi pueblo ante Antonio de Porres el qual reboco y doy por ninguno” (Testamen-
to de Diego Llaysa [1579] 1993: 162). En este caso, se trata de un testamento que 
realmente existe y no de un arreglo formal de una obligación legal. 
 
                                                           
30  Los menores de 14 años de edad necesitaban tutores, los menores de 25 años a un curador (Mijares 
Ramírez 1997: 104, 105). 
31  La elección de Catalina Tocto Uxica no es tan obvia como parece. Veinte años antes, madre e hijo 
pugnaron por unas posesiones en Cuzco. Quizás en el intervalo hubo una reconciliación entre madre 
e hijo, quizás Carlos Inga confiaba en su madre pese a la disputa (Pleito entre Catalina Tocto Uxica 
y Carlos Ynga [1562-1562] 1996).  
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Protocolo final: Data y validatio 
Con la revocación se llega al final del documento. Las últimas cláusulas se agrupan 
bajo la denominación protocolo (o escatocolo) con la data y validatio. La primera 
localiza el documento en espacio y tiempo, es decir, informa sobre el lugar y momento 
en que fue otorgado. La validatio denomina a los testigos, al testador y al escribano.32 
El testador firma –si sabe firmar– u otra persona lo hace por él o ella:  
[E]s fecho en este pueblo de Sisicaia siendo testigo don Diego Camananpa cacique princi-
pal e don Pedro Capicha principal e Anton Llusa regidor e Antonio Ruiz ynterprete por 
cuia lengua fue declarado por el e de que doy fee yo el escribano nombrado es fecho a 
veinte de junio de mill e quinientos y setenta e nueue años (Testamento de Diego Llaysa 
[1579] 1993: 164). 
El testador Garcia Pilco Guaman declaró “[p]orque no sabia firmar, rogue a don Fran-
cisco Chepen lo firmase por mi de su nombre” y Christóbal Quatin hizo apuntar “y por 
no saber firmar rogué a mi hijo don Francisco Quatin que está presente por mi firma-
se” (Testamento de Garcia Pilco Guaman [1582] 1986: 152; Testamento de Christóbal 
Quatin [1592] 1995: 185). Un número de otorgantes del siglo XVI sabían firmar, un 
indicio que provenían de la elite de las sociedades indígenas y tenían un estatus espe-
cial en la colonia temprana. Firmaron los incas Beatriz Coya, Carlos Inga y Francisco 
Atagualpa, testimonio de su formación española (Beatriz Coya, p.ej. fue educada en el 
monasterio de Santa Clara en el Cuzco). También firmaron Sancho Hacho, cacique de 
Latacunga en la sierra ecuatoriana, y Diego Caqui, de Tacna en la costa sur del Perú. 
Todos ellos también habían aprendido la lengua española y no necesitaban la ayuda de 
un intérprete (véase Cock 1986: 135). A veces, el escribano insertaba un comentario a 
la firma, como fue el caso en el testamento de Beatriz Coya: “Y la otorgante à quien 
yo el presente escrivano publico doy feé que conosco lo firmo de su nombre” (Testa-
mento de Beatriz Coya [1600] 1999: 55).  
Recurrir a un intérprete es una peculiaridad de los testamentos indígenas. Estas 
personas se nombran al comienzo o al fin del documento o en ambos lugares, como en 
el caso de Melchior Carorayco, donde el nombramiento es como un paréntesis de las 
cláusulas testamentarias, comenzando con “[O]rdeno este mi testamento ... por lengua 
de Myguel yndio ladino en la lengua española natural de Caxamarca” y acabando con 
                                                           
32  “[H]an de ser cinco testigos” (Ordenanzas generales para la vida común en los pueblos de Indios 
[1575] 1989: 231); “pónense testigos, porque tantos son necesarios para un testamento abierto y que 
sean vecinos; y si no fueren todos vecinos, han de ser cinco” (Yrolo Calar [1605] 1996: 184). “No 
valen por testigos en los testamentos el esclavo ni la mujer ni el infame ni el condenado ... ni el moro 
ni el judío ni el hereje ...; ni el mudo ni el sordo ni el loco ni el menor de catorce años ...; ni el padre 
ni sus hijos ni descendientes del que otorga el testamento ni sus hermano ni otros parientes suyos 
dentro del cuarto grado ... Tampoco puede ser testigo el heredero (Yrolo Calar [1605] 1996: 184, no-
ta 259). 
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“el dicho Myguel lengua juro por Dios e por santa Maria segun derecho que a ynter-
pretado verdad e todo lo que a dicho el dicho don Melchior ortogante” (Testamento de 
Melchior Carorayco [1565] 1993: 85, 88). El escribano que registró el testamento de 
Gonzalo Taulichusco comienza cada cláusula cuidadosamente, recordando la ayuda 
del intérprete “Yten declaró E mandó por la dha. Lengua ...” (Testamento de Gonzalo 
Taulichusco [1565] 1962: 269-274). En un caso, se anotó que el testador era “yndio 
ladino”, es decir que sabía español, y de esto los lectores pueden deducir que no nece-
sitaba un intérprete (Testamento de Anton Elmo [1565] 1991; sobre indios ladinos, 
véase Adorno 1995).  
Finalmente, el escribano confirma que el testamento sigue las normas legales ano-
tando su título y facultades, su firma y signo: “Yo Alonso Dorado de Vergara escriva-
no del Rey Nuestro Señor fui presente y hago mi signo en testimonio de verdad. Alon-
so Dorado de Vergara” o “Paso ante mi diego gutierrez escriuano público y de cabil-
do” (Testamento de Diego Collin [1598] 2000: 452; Testamento de Martín Pizarro 
[1545] 1943: 135).  
 
Variables 
Hay también casos en los que el escribano pone data y validatio al principio del docu-
mento, como en el testamento de Felipe Quispe Tito: 
En la muy noble e muy leal çivdad de Los Reyes a ueynte y siete dias del mes de abril año 
del nasçimiento de nuestro saluador Jesucristo de mil e quinientos y setenta e tres años en 
presençia de mi Joan Garçia de Nogal escriuano publico desta dicha çivdad de Los Reyes 
(Testamento de Felipe Quispe Tito [1573] 1999: 78)  
La secuencia de los elementos del testamento no es fija. Incluso se puede cambiar la 
secuencia de invocación, notificación y expósito, como en el testamento de Beatriz 
Coya donde se combina la invocación, fórmula inicial del testamento, con la súplica 
(Testamento de Beatriz Coya [1600] 1999: 49), mientras que el testamento de Diego 
Caqui coloca la súplica y declaración de fe tras la encomendación al principio de la 
parte dispositiva (Testamento de Diego Caqui [1588] 1981: 209, 210). Los cambios en 
la secuencia a veces indican una particularidad en el contenido, como en el caso de 
Diego Llaysa que había otorgado otro testamento y por eso el escribano puso la revo-
cación en un lugar más central del documento. Otros ejemplos, como en la última cita, 
muestran variantes desarrolladas de diferentes prácticas notariales.  
Los testamentos pueden ser ampliados por un codicilo, como lo hicieron Carlos  
Inga y Beatriz Coya. El codicilo, según Yrolo Calar,  
es una breve escritura que hacen algunos después de haber hecho su testamento, por la cual 
se puede acrecentar y acortar las mandas que estuviesen hechas por el testamento y hacer 
todo lo demás que se quisiere hacer, excepto quitar el heredero nombrado por el dicho 
testamento ni nombrarlo en el codicilo ([1605] 1996: 206, nota 289).  
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Como explica Alonso Caruatongo, cacique de Cajamarca, “tiene algunas cosas que 
enmendar” y esto no soló por una vez, sino por dos veces, porque compuso dos 
codicilos a su testamento (Testamento de Alonso Caruatongo [1591] 1989: 207, 208). 
Los codicilos deben ser nuevamente confirmados con fecha y lugar, testigos, firma del 
otorgante y del escribano.  
Finalmente, queda por mencionar los testamentos otorgados por poder.33 De 
hecho, uno de los primeros testamentos de una mujer andina fue dejado por Leonor 
Coya, hija de Guayna Capac y compañera de Hernando de Soto, dando su poder a dos 
españoles (Testamento de Leonor Coya [1546] 1929). La razón por tal otorgamiento 
puede ser una enfermedad inesperada, como en el caso de Juan Colque Guarache, 
cacique de los Quillacas: “[A]l presente estoy enfermo en una cama de enfermedad 
grave a cuya causa al presente no puedo hacer ni ordenar mi testamento” (Testamento 
de Juan Colque Guarache [1584] 1998: 274).  
Se encuentran también testimonios en lugar de un testamento legal, p.ej. por Luisa 
Tota, una mujer principal del valle de Amboqui de Ecuador, quien murió ab intestato. 
El teniente del corregidor de Otavalo mandó a un español que hiciese un inventario de 
las posesiones de Luisa Tota. El teniente explicó que Luisa Tota “dejó muchos bienes 
y haciendas muebles y raíces los cuales están sin inventariarse y para que en todo haya 
cuenta y razón y sus herederos hayan en parte que les cabe de los dichos bienes y se 
haga bien por su ánima” (Testamento de Luisa Tota [1596] 1995: 186). Su represen-
tante alistó los bienes y además descubrió durante su pesquisa que Luisa Tota antes de 
morir había otorgado una “memoria y testamento”. En presencia de un cura la mujer 
indígena había dictado sus disposiciones a un morador español que sabía escribir. Sin 
embargo, por morir sin testamento propio, se desarrollaron disputas legales sobre las 
chacras de Luisa Tota, un buen ejemplo de las complicaciones que podían seguir a una 
muerte ab intestato.  
Un procedimiento semejante se usó en el caso de Garcia Mamany. Su albacea, don 
Lucas Ala, llegó a la ciudad de Cochabamba en febrero de 1572 para dar noticia de la 
muerte de Garcia Mamany. Trajo un quipu con las informaciones sobre los bienes del 
difunto. Garcia Mamany también dejó memorias de su patrimonio y sus últimas volun-
tades. Estas fueron redactadas en el lugar donde vivía, Tapacarí, con la ayuda de un 
padre español y otras personas, específicamente los que sabían escribir y/o firmar, co-
mo se puede ver al final del documento: “[R]ogue al dicho señor Fray Francisco Beze-
rra firmase por my el qual lo firmo juntamente con Miguel Martinez y Don Lucas Ala 
y Don Pedro Ybaña que fueron los que se pudieron hallar para poder firmar” (Testa-
mento de Garcia Mamany [1572] 1990: 113). Por la ausencia de un escribano, las per-
sonas presentes se esforzaron por componer una documentación adecuada.  
                                                           
33  Yrolo Calar ([1605] 1996: 59-61, 202-204). 
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Alonso de Mora también dejó un testamento que no fue propiamente otorgado, y 
nuevamente un clérigo fue involucrado en su composición. Aparentemente después de 
un accidente (“estando en una cama herido”), el cura Melchor de Barrionuevo apuntó 
la última voluntad de Alonso de Mora. Más tarde juró ante un alcalde ordinario de 
Trujillo que el documento representaba las verdaderas intenciones de Alonso de Mora. 
El procedimiento irregular podría causar dudas sobre el valor de tal documento, y por 
eso al principio se incluía la afirmación siguiente: 
[E]sta carta de testamento ... otorgo estando en my libre juyzio sano de la voluntad y en-
fermo del cuerpo y sin ser ynduzido de nynguna persona ni forçado a ello sino de my pro-
pia boluntad ordeno este my dho testamento pa. que sea ualido y balga en juizio y fuera del 
ante qualesquier justicias seglares o eclesiasticas (Testamento de Alonso de Mora [1598] 
1992: 233). 
 
Conclusiones 
Retornando a las preguntas iniciales, ¿qué significan las fórmulas jurídicas y religiosas 
para los otorgantes indígenas? ¿Cómo se aplican con fines propios? ¿Es posible reco-
nocer algo como una identidad indígena en los testamentos de estos testadores? El pe-
queño número de testamentos hace difícil contestar estas preguntas, considerando su 
distribución espacial y temporal, étnica y lingüística (tomando en cuenta las diferentes 
lenguas nativas de los otorgantes). Sin embargo, se pueden detectar ciertas tendencias.  
Los testamentos cumplen escrupulosamente con el derecho español. Contenían to-
dos los elementos demandados para constituir un documento legal, como se puede ver 
en las recomendaciones de Yrolo Calar. En los testamentos de fechas tempranas se 
puede observar una tendencia a dejar de lado finezas legales como la revocación de 
testamentos anteriores, por razones obvias no necesarias cuando la práctica de testar 
no existía antes. Pero p.ej. la referencia al estado mental del otorgante nunca se olvi-
daba, y los notarios tampoco simplificaban el final del documento, como el nombra-
miento de albaceas. Además, se desarrollaban fórmulas para manejar las circunstan-
cias específicas coloniales, como el uso de intérpretes. También se encuentran varian-
tes con codicilos o poderes para testamentos. Toda la variabilidad en la redacción de 
las últimas voluntades es representada por los testamentos indígenas. 
La conformidad de los testamentos a los preceptos españoles se explica por las 
fórmulas y los modelos que los escribanos usaban. Además, los testadores indígenas 
aprendieron a manejar este instrumento con habilidad. Reconocieron la utilidad de 
testamentos y distribuyeron bienes y nombraron herederos y albaceas tal como la prác-
tica española lo demandaba. Fuera de sus funciones obvias, un testamento podía ser 
portador de muchos mensajes. Enumerar sus bienes en su última voluntad podía prote-
gerlos contra la avidez española. Hacer un testamento manifestaba el estatus y la posi-
ción social de un miembro de la elite. Y como los testadores descubrieron rápidamen-
te, un testamento podía servir también para otros objetivos más personales: protestar 
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por el comportamiento de un marido, como en el caso de Francisca Sina Sigchi o do-
cumentar el matrimonio extraordinario de sus padres, como lo hizo Beatriz Coya. Fe-
lipe Quispe Tito utilizó su testamento para hacer públicas las manipulaciones jurídicas 
del virrey Francisco de Toledo; Anton Elmo para rectificar una deuda personal des-
pués de un ataque de su perro.  
Pero un testamento no se ocupaba sólo con asuntos seculares, sino era un instru-
mento para garantizar la salvación del alma de su otorgante. ¿Hasta qué punto tales 
reflexiones entraban en la mente de los testadores indígenas? En las cláusulas religio-
sas del preámbulo y de la parte expositiva, los testamentos siguen modelos europeos 
más que las convicciones de los testadores, como se puede ver en el caso de Sayri 
Tupac. Se puede dudar también que el tío de éste, Paullu Inga, comprendiese a quién 
invoca cuando mencionó al “angel mi custodio”. Hay semejantes preguntas cuando se 
lee la elaborada meditación sobre la muerte del cacique de Chao, Diego, que otorgó su 
testamento en 1557. La declaración de la fe es pues una formalidad cuya importancia 
no debe sobrevalorarse. Sin embargo, en los documentos tardíos (después de 1570), 
las referencias específicas a la Virgen, a los Santos y Santas, indican familiaridad con 
estas devociones cristianas, aunque en este momento no quisiera atreverme a sacar 
conclusiones en cuanto a verdaderas convicciones y prácticas religiosas de los testado-
res.  
En la parte dispositiva, el lugar de entierro habitualmente está determinado con 
una precisión que demuestra familiaridad con la práctica española. Si, como dice Eire, 
la función del entierro era impresionar a Dios y a los vecinos (“impressing god and 
neighbor”, 1995: 114), los testadores tal vez pensaban de sus vecinos españoles e indí-
genas cuando escogían lugares de entierro prestigiosos o erigían capillas privadas. El 
uso de capillas privadas no necesariamente documenta convicciones cristianas; al con-
trario, se puede pensar que la importancia de un entierro impresionante reflejase el 
interés andino en los restos de los muertos. Los testamentos tardíos contenían breves 
instrucciones sobre la procesión funeraria y pedían la participación de curas y cofra-
días. Por otro lado, las responsabilidades caritativas de un cristiano no alcanzaban una 
acepción profunda. Se dedicaban fondos limitados a misas u obras pías. Los testamen-
tos carecen de disposiciones para elaborados círculos de misas o misas dedicadas a 
otras personas. Las limosnas para los pobres y la ornamentación de las iglesias son 
raras.  
Sin embargo, el número de testamentos analizados no permite llegar a generaliza-
ciones sobre las creencias de sus otorgantes. Los testamentos son documentos ambi-
guos. Generados en una esfera privada, muchas veces permiten vistazos de inviduos y 
acontecimientos singulares que faltan en la documentación más oficial. Esto produce 
una proximidad y familiaridad que puede ser engañosa. No se debe olvidar que en la 
redacción de testamentos siempre participaban muchas personas, entre ellos represen-
tantes de las nuevas autoridades españolas como eran los escribanos y clérigos. Tam-
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bién intervenían intérpretes y testigos españoles. Además los parientes y miembros de 
comunidades indígenas aseguraban que sus intereses no fueran olvidados. Los testado-
res dictaban sus voluntades en una lengua que no era su idioma nativo y los documen-
tos mismos estaban moldeados por los preceptos jurídicos españoles y propósitos cris-
tianos. Como fuente demandan un análisis cuidadoso, pero pese a su complejidad ofre-
cen una lectura fascinante.** 
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